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MAR~A ECHANIZ SANS 
El cuerpo femenino como encarnación de Cristo: Maria de 
la Visitacibn, la monia de Lisboa (s.XVI) 
Maria de la Visitacibn ha sido descrita por la historiografia tradicional 
como un ejemplo de ((rara astucia femenina,,, que consiguio enganar 
a muchos ((varones preclaros de la epoca,,, entre ellos al papa 
Gregorio XIII, a Felipe II y al ilustre dominic0 Fray Luis de Granada, 
quien incluso escribi6 un libro sobre sus experiencias misticas. La 
critica masculina ha abordado el tema de la ((falsa,, estigmatizada 
desde 10s mas rigurosos estereotipos de la mujer embaucadora y del 
hombre honesto, que se deja engaiiar pero que acaba reconociendo 
la supercheria desde su superioridad moral y racional. El descubri- 
miento de la farsa y la condena al silencio es para 10s criticos el final 
ejemplarizador de este cuento del mundo al reves.' 
En las pAginas que siguen me propongo releer la historia de Maria 
de la Visitación y analizar como esta pus0 en practica un proceso de 
construcci6n de s i  a traves de 10s instrumentos que le ofrecia la 
tradici6n de piedad religiosa desarrollada a lo largo de la baja edad 
media, en la cual las mujeres habian creado formas de expresarse a 
s l  mismas y a su Dios a traves del cuerpo femenino. A finales del 
siglo XVI, Maria de la Visitaci6n recrea un camino que es profunda- 
mente bajomedieval, pero que en el contexto de la lglesia 
post-tridentina es finalmente declarado falso y condenado por simu- 
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Maria de Meneses habia nacido en Lisboa en 1551 en una familia de 
la nobleza portuguesa conocida por sus servicios a la monarquia. A 
10s once años, siendo ya hukrfana de padre y madre, entró como 
novicia en el aristocratico convento de la Anunciada de Lisboa, de la 
orden dominica, fundado en 151 9. En 1567, cinco años después, 
profesó tomando el nombre de Sor Maria de la Visitación de Nuestra 
Señora. Conocida en el convento por su conducta intachable, Maria 
pus0 en marcha un programa de santificación personal, siguiendo 
10s modelos de las santas cuyas vidas se leian en el monasterio, en 
la variada literatura devocional que llegaba de las imprentas a me- 
diados del siglo XVI. Debio ser especialmente influyente el modelo 
de Catalina de Siena, quien aparecera reiteradamente en sus visio- 
nes y con quien la van a identificar rapidarnente 10s dominicos que la 
rodean. El modelo que sigue Maria es rigurosamente ortodoxo: 
ejercicios de ascetismo y mortificación personal, ayunos, disciplinas, 
oración. Sus compañeras y 10s clérigos que la conocen señalan en 
ella las virtudes que se espera de una mujer santa: paciencia ante 
las enfermedades, humildad, afabilidad, mesura, gravedad y sobre 
todo ~bedienc ia .~ Dos son sus devociones particulares: la Cruz y la 
Eucaristia, aunque Maria muestra también especial devocion por la 
Virgen Maria y por Maria Magdalena, a quien llama <<mi hermosa,,. 
Desde una fecha anterior a 1575, Maria de la Visitacion empezó a 
tener experiencias visionarias, especialmente después de comulgar. 
Este tipo de experiencias estaban estrechamente relacionadas con 
la tecnica de oracion que utilizaban las religiosas. Ésta consistia en 
la meditación a partir de temas visuales. La imagen ocupaba un 
lugar central en la vida religiosa desde el siglo XIII. La contemplación 
de irnagenes de la pasión de Cristo, del Sagrado Corazón y otras 
muchas eran practica diaria para las religiosas, que habian desarro- 
llado ternas particulares de devoción que ellas pintaban o bordaban 
o hacian pintar para sus celdas e ig le~ ias .~  
A partir de este rnomento, Maria fue creando un lenguaje propio para 
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expresar sus experiencias y fue plasmando en su cuerpo signos de 
su identificaci6n con el cuerpo de Cristo. Para ella, Cristo va a ser 
mas que un texto a leer o una imagen a contemplar: para ella, como 
para otras místicas, Cristo es un papel que hay que representar, que 
hay que imitar hasta el Último detalle, viviendolo, para poder enten- 
derlo desde la experiencia personaL5 Este camino se inicia en 1575, 
cuando tuvo una vision de Cristo bañado en sangre y con corona de 
espinas. Maria le pidió que le dejase sufrir por el. Cristo tom6 
entonces su corona y se la puso, hacihndole co-participe de su 
pasi6n. Tres años mas tarde, un miercoles de Semana Santa, des- 
pues de comulgar entro en trance y vió a Cristo crucificado. Su 
cuerpo y espiritu se elevaron hasta Jesús, de quien sali6 un rayo que 
le hiri6 en el pecho, imprimiendo una pequeña Ilaga, de la que 
manaba sangre todo 10s ~ i e r n e s . ~  
Su ganada reputacion de santidad hizo que a 10s treinta y dos años 
fuese elegida priora, aun cuando las directrices del Concilio de 
Trento disponian que las prioras y abadesas debian tener al menos 
cuarenta afios. Ocurria esto a mediados de 1583. Las preocupacio- 
nes de su cargo afectaron a partir de entonces su vida espiritual, 
ahora mas preocupada por atender 10s asuntos relativos al prioraz- 
go. Es entonces cuando Maria encuentra en sus visiones una forma 
de reafirmar sus decisiones en el ejercicio de su cargo y en sus 
poderes carismAticos una autoridad potente para ayudar a sus 
compafíeras de c~mun idad .~  
Unos meses mas tarde de su elección, el 7 de marzo de 1584, fiesta 
de Santo Tomas, recibió 10s estigmas de Cristo. Tenia 33 años, la 
misma edad del Cristo crucificado. A las cuatro de la mañana, 
estando en su celda en oracion y puestos sus brazos sobre una Cruz 
de gran tamaño que allí tenia, vi6 a Cristo crucificado mirandole con 
amor. De su cuerpo y hacia el suyo salieron cinco rayos que se 
imprimieron en sus manos, pies y costado. Su cuerpo alcanzo el 
grado miiximo de identificacion con el cuerpo del Cristo ~a l vado r .~  
La noticia se expandio como un reguer0 de pólvora dentro y fuera del 
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convento, llegando a Felipe II y al papa Gregorio XIII por informes del 
virrey y del nuncio de PortugaLg Poco a poco, junto a la noticia de 10s 
estigmas se difundieron las otras maravillas asociadas a Maria de la 
Visitaci6n: su capacidad para curar, para hacer milagros, para mediar 
con 10 divino. Su figura va a convertirse en un estandarte para el 
catolicisme contrarreformista. 
El 3 de mayo de 1584, Maria recibi6 un nuevo favor divino: de la 
llaga del costado brotaron cinco gotas de sangre en forma de perfecta 
Cruz. El fen6meno se repetia cada viernes y 10s lienzos que ella 
colocaba sobre la llaga para recoger las gotas se convirtieron en la 
primera reliquia procedente de su cuerpo. Unos meses m8s tarde, el 
dia de la Exaltación de la Cruz, 14 de septiembre, en sus llagas de 
manos y pies empezaron a nacer clavos negros hechos de su misma 
carne. La cabeza del clavo aparecia en la palma de la mano, la punta 
en la parte contraria. En 10s pies tan s610 habia un clavo: la mitad con 
su cabeza en un pie, la otra con la punta en el otro. El cuerpo de 
Maria de la Visitación se convierte en teologia viva: la existencia de a 
un s610 clavo en sus pies demostraba que Cristo fue crucificado con 
tres clavos y no cuatro, ya que como dice fray Luis de Granada ((no 
es de creer que EI representase esto en su esposa de otra manera 
de cómo EI lo pasÓ,,.l0 
I El Último elemento que Maria recibe como elemento de identificaci6n 
I 
con la pasión de Cristo es la púrpura con la que 10s soldados de 
Pilatos le vistieron despúes de ponerle la corona de espinas. Estan- 
do en su celda despues de maitines, Maria vió a Cristo junto con 
Maria Magdalena y Catalina de Siena que llevaban un vaso de oro. 
I Cristo llenó el vaso con la sangre que manaba de su llaga del costado, y con ella las dos santas bafíaron a Marla, quedando ((tan alba como la nieve,,. Entonces Cristo la vistió con la túnica. Como en las visiones de Angela de Foligno, la terciaria franciscana del siglo 
XIII, la sangre de Cristo sirve por su valor salvifico para purificar, al 
limpiar el cuerpo y el alma de quien la recibe.ll 
A estas alturas, Sor Maria de la Visitación y el monasterio de la 
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Anunciada se habian convertido en lugar de peregrinación de 10s 
católicos. Todos querian ver a la priora, pedirle consejo, buscar su 
intercesión ante la divinidad. Y ella recibia a 10s visitantes, contes- 
taba cartas, enviaba reliquias, aconsejaba, mediaba, sanaba. Habia 
encontrado una mediación potente con lo divino. Frente al camino 
de la razón teologica, ella opone el camino de la experiencia del 
amor divino. Su cuerpo es el reflejo del exito de su empresa espiri- 
tual. 
De 10s años que van de 1583 a 1585 proceden la mayoria de las 
visiones que Sor Maria escribio ylo conto a su padre espiritual fray 
Luis de Granada, y que éste recogió en su Historia de Sor Maria de 
la VisitaciÓn.12 De estas visones quiero destacar tres elementos. En 
primer lugar, el pecho y el corazón de Cristo son 10s elementos 
corporales que m8s reiteradamente aparecen en las visiones de Sor 
Maria. La llaga del costado es la via de acceso al cuerpo de Cristo, a 
veces es el camino que toma el propio corazon de Maria para llegar 
a la union mistica.l3 Ese camino se describe asociado no al sufri- 
miento, sino a la dulzura, suavidad o amor que llena y abrasa. Se 
trata de una experiencia corpórea que lleva consigo el conocimiento 
de Dios. En una de sus visiones, Maria, contemplando el pecho de 
Cristo dice ((Amo y creo,,. En otra, el corazón y el pecho divino se 
asocian al conocimiento y al alimento: 
aAqui me mostr6 el Esposo su coraz6n y hallaba en el tan grande 
conocimiento de su divinidad y tan grande dol~ura que no se puede 
decir ... Y no sabre decir lo que vi ni lo que senti y las palabras que 
dijo a mi gnima; el qual se vio con ella tan misicordiamente como una 
madre con un hijo chiquito que mucho ama, el qual una vez da el un 
pecho y otras veces se le esconde ... Asi EI, muy deseoso de darme 
a gustar su divino pecho, primer0 me da una grande sed y deseo de 
61, lo muestra como de Iejos, llorando yo mucho por 61, no se pueden 
contener que no me lo de abundantisimamente. Y de esto no se 
espante nadie, porque a EI ninguna cosa es imposible; y mirome con 
ojos de misericordia y alumbrome y enseñome y EI es todo mi bien y 
todo mi amor y todas mis riquezas y en EI estoy segura,,.l4 
I .  
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Maria de la Visitación recoge aquí una larga tradición de ((Jesús 
como madre,, que si bien no creada exclusivamente por las religio- 
sas, fue especialmente desarrollada por ellas durante la baja edad 
media, y fue ejemplarizada en 10s escritos de Catalina de Siena (m. 
1380). Hay ciertamente una fuerte similitud entre este fragmento y 
uno en el que Catalina de Siena asocia a Cristo-cruficiado con la 
madre que amamanta a su hijo, la cual a veces para excitar su 
apetito, le aparta brevemente de su pecho. El dolor y placer se 
encuentran indisolublemente unidos en el deseo por el pecho de la 
madre-costado de Cristo: el dolor de la espera se ve recompensado 
por el placer de la unión. Tanto en el texto de Catalina como en el de 
Maria, finalmente el alma entra a traves del costado de Cristo y 
encuentra dentro de el dulzura y conocimiento de la divinidad.15 
Tambi6n como Catalina de Siena y otras misticas bajomedievales, 
Maria de la Visitacion centro muchas de sus experiencias espiritua- 
les en torno a la devocion eucarística. De nuevo vuelve a ser central 
el cuerpo de Cristo. La Eucaristia es una forma de ~~canibalismo 
sagrado,, ya que 10s católicos deben creer que en la Hostia consa- 
grada está realmente el cuerpo y la sangre de Cristo. Consumir la 
Hostia es una forma de conseguir la unión con Dios. Maria consigue 
despu6s de recibir las llagas el permiso para comulgar cada dia 
-algo muy inusual en ese tiempo-, y es el momento despues de la 
comunión cuando las visiones se producen con mas frecuencia. El 
deseo de la Eucaristia lleva a Maria a vencer todo tipo de obstáculos. 
Siendo todavia monja, su priora le nego en una ocasion la comunión 
lo que provoco su desconsuelo y el aumento de su deseo de unirse a 
Cristo. Al dia siguiente, estando en el coro, tuvo una vision en la que 
se oficiaba una misa. En el momento de la comunion, Maria volvió a 
sus sentidos y vio como una Hostia salia del sagrari0 y se deposita- 
ba en su boca.16 
Algunas de las visiones de Maria de la Visitación muestran su 
especial devocion por la Virgen Maria. Una de las visiones más 
interesantes tuvo lugar en 1584. La Virgen se le aparece llevando en 
sus brazos un cordero -simbolo de Cristo- y ofreci6ndoselo. Con ella 
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vienen numerosas virgenes que cantan un Te Deum aplicado a la 
Virgen, diciendo <<Te Matrem Dei laudamus, te matrem virginam 
confitemur ...,, y se arrodillan ante ella. Maria escenifica ciudadosa- 
mente en esta visión un sacrificio de Cristo oficiado entre su madre y 
ella misma, su esposa, entre dos mujeres a quien la lglesia niega el 
poder de oficiar la Eucaristia por nacer en un cuerpo femenino. En 
otras ocasiones la Virgen le entrega el Niño Jesús para que lo bese y 
abrace.17 
Poco se sabe de cómo vivió la comunidad de dominicas la conmoción 
causada por la estigmatización y la nueva posición pública de su 
priora. El hecho de tener a Sor Maria como priora beneficiaba sin 
duda a un convento joven, que no contaba en su haber con ninguna 
figura tan carismiitica. La atención pública suponia prestigio, privile- 
gios, donaciones y nuevas vocaciones. Pero, por otra parte, las 
dominicas podian sentir cierto recelo a unir en una Única persona tan 
extraordinarias facultadas: siendo priora, Sor Maria unia a sus pode- 
res carismiiticos 10s de madre espiritual y temporal de las religiosas. 
QuizAs ello explique por que las primeras acusaciones acerca de la 
veracidad de las experiencias misticas de Maria se desencadenaron 
con motivo de la nueva elección de priora. El primer trienio de Maria 
de la Visitación acabo el verano de 1586, pero el general de la Orden 
dominica, Sixti Fabri, obtuvo del papa una autorización para que 
Maria fuese reelegida autornati~arnente.~~ El alcance de este acto 
debe quedar muy claro. La elección de priora era un acto de soberania 
fundamental para las religiosas. Que el general obligase a la comu- 
nidad a aceptar una reelección impuesta significaba una vulneración 
muy grave de sus privilegios y, como inevitable consecuencia, una 
división de opiniones dentro del monasterio. Muchas religiosas pen- 
i saron probablemente que la autoridad que ostentaba Maria habia 
llegado a ser excesiva, al contar ademiis con la protección incondi- 
cional de 10s superiores dominicos. Fue precisam.ente entonces 
cuando un sector de las religiosas acus6 a la priora de supercheria. 
Los superiores dominicos ordenaron tres exiimenes oficiales de 10s 
estigmas. Todos fueron favorables a la priora. Sixti Fabri visitó 
personalmente el monasterio en enero de 1588 y la Anunciada 
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celebró nueva elección de priora, resultando vencedora Maria por 
<<magno consensu,>. 
Tres meses mhs tarde, el mismo Sixti Fabri entregó unas ordenanzas 
para la comunidad en las que insistid especialmente en que las 
religiosas y su priora no debian inmiscuirse en cuestiones politicas si 
no era para defender la causa de Felipe II, rey de Portugal desde 
1 580.19 Por primera vez aparece claramente el tema de la resistencia 
portuguesa asociado al convento de la Anunciada y a la persona de 
Maria de la Visitación. Aunque Felipe II tenia derechos legitimos al 
trono portuguks, lo habia tomado en 1580 prhcticamente por la 
fuerza de las armas, pasando por encima de otros dos candidatos: el 
prior de Crato don Antonio, y Catalina, duquesa de Braganza. El 
primer0 habia organizado un movimiento de resistencia que gozaba 
de fuerte apoyo entre 10s religiosos y sobre todo entre 10s dominicos 
portugueses, quienes fueron objeto de numerosas condenas por 
esta causa. El momento en que Sixti Fabri ordena a 10s y las 
dominicas a defender la causa de Felipe II, coincide con 10s prepa- 
rativos de la Armada Invencible, que zarparia de Lisboa el 30 de 
mayo de 1588. La derrota de la Armada dió nuevo impulso al movi- 
rniento de resistencia y Felipe II redobló sus esfuerzos para acabar 
con la disidencia política. Es en este contexto cuando se produce el 
<<drama de la caids,, de Maria de la Visitación. Maria aparentemente 
declar6 ante la derrota de la Invencible que el reino de Portugal no 
pertenece a Felipe 11, rey de España, sino a la familia de Braganza. 
Si el rey de España no restituye el trono que injustamente ha usurpa- 
do, Dios /e castigar2 severamente. El rey al oirlo respondio que esta 
religiosa, que se ocupa de política y subleva al pueblo, no es una 
verdadera santa.*O A continuación ordenó la apertura de un proceso 
inquisitorial en el que el tema politico fue cuidadosamente evitado 
por lo que es realmente difícil saber cuál fue realmente la posición 
política de la priora. En todo caso ciertas acusaciones sobre sus 
visiones politicas ya circulaban en 1586 y entonces nadie las tomo 
en cuenta. Ahora, sin embargo, la perdida del favor real tendria 
consecuencias dramaticas para Maria de la Visitación. El proceso se 
inici6 en agosto de 1588. Dos meses mas tarde, la priora empezó a 
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ser interrogada. El dia 14 de octubre, las llagas fueron lavadas con 
insistencia y desaparecieron. Maria de la Visitación pidió tiempo 
para reflexionar. Habló con fray Juan de las Cuevas, el confesor del 
inquisidor general. Despues de esa charla, confesó que sus estigmas 
eran pintados, sus extasis simulados, sus visiones falsas y todos 10s 
demas prodigios fingidos. S610 se defendió en un punto: no hubo 
pacto con el diablo, s610 fue un pecado de vanidad, por ser tenida 
como santa. 
El 6 de diciembre se leyó su sentencia en todas las iglesias lisboetas. 
En ella se le impuso como castigo la privación del cargo de priora, la 
perdida de la voz activa y pasiva de por vida, de su antigüedad y del 
velo negro de profesion, y se la condeno a carcel perpetua en un 
monasterio de su Orden, fuera de Lisboa. Allí s610 podria hablar con 
las religiosas que se designasen especialmente y debería someterse 
a numerosos ritos de humillacion, ayunos y disciplinas fisicas. La 
sentencia incluyó sin embargo una claúsula por la cual las penas 
podrian ser mitigadas si la condenada daba señales de arrepenti- 
rnient~.~'  
Maria de la Visitación fue castigada al silencio y a la soledad. Pero a 
pesar de su condena, las fuentes han dejado suficientes indicios 
para afirmar que su fama de santidad sigui6 viva despues de su 
sentencia. Ya durante su traslado al que habria de ser a partir de 
ahora su convento, la comunidad de dominicas de Abrantes, Sor 
Maria pas6 unos dias en compafiia del matrimonio que la trasladó, 
recibiendo visitas y ejerciendo otra vez de madre espiritual. En 
Abrantes, su vida volvió a ser un ejemplo de santidad. S610 dos años 
mas tarde de vivir allí se levantó su carcel perpetua -la condena mas 
dura-, y progresivamente se le fueron perdonando todas las demas 
penas por petición expresa de sus compañeras, quienes la declara- 
ron un ejemplo para todas el la^.^^ La fecha de su muerte ha quedado 
en el olvido y su sentencia inquisitorial cerró para siempre las puer- 
tas de la santidad oficial a Maria de la Visitación. 
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'Quien fue en realidad Maria de Meneses? 'Una mujer que no hizo 
sino seguir las huellas de otras declaradas santas por la Iglesia? 
'que busco acrecentar el prestigio de un monasterio joven por amor 
a su comunidad de la que era parte desde su infancia? 'Una hipócri- 
ta, que por ambicion fingio durante mas de vainte años? 'Una 
marioneta en manos de 10s dominicos, necesitadd de otra santa ((a 
lo Catalina de Siena,, que hiciera brillar el prestigio algo deslucido de 
su Orden, o de la lglesia necesitada de santas cuyas experiencias 
confirmaran que el catolicisme era la única religion verdadera? 'Fue 
la heroina portuguesa, la encarnacion de la patria oprimida y víctima 
de la prepotencia de Felipe II? Lo dejo a vuestro criterio. A mi  no me 
interesa especular sobre si 10s fenomenos que vivio Maria de la 
Visitación fueron reales o no. Lo que me interesa es entender su vida 
espiritual y el impacto entre sus contemporaneos, ya que evidente- 
mente Maria pus0 en marcha un proyecto de santidad en el que 
utilizo y manipulo unos simbolos que 10s cristianos que la rodeaban 
entendian y admiraban. La escenificacion literal de la pasion de 
Cristo hizo de Maria una mediadora potente entre la humanidad y la 
divinidad. En ese camino, Maria se reconocio en Dios, identificándose 
con 61, se hizo Dios a s i  misma a traves de la estigmatizacion, 
encontro una mediacion potente con lo divino que le enriquecio y dio 
autoridad publica a sus actos y a sus palabras. 
Caroline Bynum es una de las historiadoras que de manera mas 
sugerente ha estudiado la espiritualidad femenina como ésta se 
desarrolla del siglo Xlll al XV. De su articulo ((El cuerpo femenino y la 
practica religiosa en la Baja Edad Media)) voy a tomar alguna de sus 
ideas para explicar algunas de las caracteristicas de la experiencia 
religiosa de la priora de la A n u n ~ i a d a . ~ ~  
Esta claro que en la historia de Sor Maria su cuerpo y el cuerpo de 
Cristo ocupan un lugar central. 'Por que? Según Bynum, dos causas 
generales ayudan a explicar por que el cuerpo empieza a ser central 
en la espiritualidad bajomedieval. 
- Por una parte, la gente medieval veia en el cuerpo un medio de 
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acceso a lo sagrado. El culto a las reliquias de 10s santos es solo un 
buen ejemplo de ello. Ello explica por que 10s fieles de Maria de la 
Visitación bebian el agua con que esta lavaba sus llagas o querian 
tocar partes de su cuerpo. 
- Por otra, esta idea se unió al extraordinari0 significado religioso.qwe 
10s cristianos bajomedievales atribuyeron al cuerpo de Cristo. La 
Hostia consagrada era para ellos el verdadero cuerpo de Dios, por lo 
que la recepción eucarística significaba una forma de unirse a Cristo. 
La Hostia pasa a tener el valor de una reliquia y su culto hace 
desarrollar las custodias y sagrarios como objetos artisticos. 
Aunque tanto hombres como mujeres manipularon sus cuerpos con 
fines religiosos, las mujeres protagonizaron la mayoria de 10s fenó- 
menos de manipulación psicosomatica. Estos son 10s que 10s espe- 
cial ista~ en religión suelen denominar paramisticos: trances, levita- 
ciones, ataques catatónicos, la (canorexia sagrada,, -es decir, ali- 
mentarse únicamente de la Hostia-, la Iactancia milagrosa y la es- 
tigmatización. Es cierto que el primer estigmatizado famoso fue un 
hombre, Francisco de Asis (1 182-1226), pero la gran mayoria de las 
estigmatizadas posteriores han sido mujeres y solo en el caso de las 
mujeres las llagas han sangrado per iódi~amente.~~ Asimismo son 10s 
cuerpos femeninos tos que proporcionan el porcentaje mas elevado 
entre las reliquias que realizan curaciones milagrosas, incluso antes 
de la muerte. Por otra parte, la incorruptibilidad del cadáver se 
convierte en requisito casi indispensable para que una mujer sea 
declarada santa. La enfermedad y el dolor tambien pueden adquirir 
un significado religioso especial cuando son experimentados por las 
mujeres. A todas estas transformaciones corporales se les conferia 
un significado religioso cuando se asemejaban a algunos episodios 
de la vida de Cristo. 
Dice Bynum que la tendencia de las mujeres a somatizar la experiencia 
religiosa guarda relación con lo que generalmente se reconoce como 
la via mística de la experiencia, frente a la via teórica. Generalizan- 
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do, esto significa que las mujeres hablarian de su experiencia misti- 
ca utilizando un lenguaje mas inmediato, fisico, sensual, afectivo y 
personal, mientras 10s hombres tenderian a hablar de (<la experien- 
cia mística,, de una forma mhs impersonal, racional y teórica. Maria 
de la Visitaci6n es un buen ejemplo de ello: ella explica sus visiones 
con un lenguaje inmediato, personal y corpóreo: quiere adentrarse 
en el pecho de Dios, se limpia con su sangre, penetra en su Ilaga, 
utiliza metaforas relacionadas con el alimento y el cuerpo de la 
madre, habla de su experiencia del amor divino que le enciende y le 
abrasa. Muchas veces ella misma afirma que no tiene palabras para 
expresarlo, se siente desbordada por su experiencia de plenitud. Los 
limites entre la dimensión espiritual y corporal, entre lo corporal y lo 
sexual se rompen en su experiencia. Y el instrumento que sirve a las 
rnujeres misticas para unirse a Dios es precisamente su cuerpo. 
Pero, 'por qué esa centralidad del cuerpo en la experiencia espiritual 
de las mujeres? Caroline Bynum enumera una serie de posibles 
causas. 
- Por un lado, la importancia que adquiere la facultad carismhtica de 
las mujeres en una época en que habia aumentado el control clerical 
en la Iglesia. Desde la reforma gregoriana del siglo XI el estatus 
clerical y laical se habia definido clararnente, y se habia ensalzado y 
reforzado progresivamente el poder de 10s sacerdotes sobre 10s 
laicos. Las mujeres quedaron radicalmente apartadas del oficio sa- 
cerdotal y de sus prerrogativas. Para ellas la espiritualidad experi- 
mental fue un camino alternativo de autoridad y poder religiosa. 
- En segundo lugar, las mujeres no podian acceder al conocimiento 
teológico impartido en las Universidades. La mayoria de las mujeres 
cultas bajomedievales tampoc0 sabia latin. Ello explica, según la 
autora, algunas de las caracteristicas de la escritura espiritual de 
mujeres: su uso de las lenguas vernhculas les permite una expresión 
mAs afectiva, personal y oral y menos constreñida por principios 
teológicos. Sin embargo, yo insistiria que este no es un argumento 
definitivo pues encontramos una gran variedad de registros en la 
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escritura de las mujeres religiosas, dependiendo de su formación, su 
clase social, sus lecturas y sus intereses. 
- Asimismo, según Bynum, tambi6n influyen 10s comportamientos 
esperados del genero femenino en la sociedad de la 6poca: las 
mujeres debian responsabilizarse del ciudado de 10s enfermos, de 
10s nifios, de 10s muertos, de la alimentación del grupo, y todos 6stos 
fueron temas de fondo -que se aceptan o rechazan- en la experien- 
cias espirituales femeninas. * 
- Bynum relativiza el posible componente biológico en la predisposi- 
ci6n de las mujeres a ciertas experiencias corporales. Las culturas 
en que las mujeres se inclinan rnás que 10s hombres a ayunar, a 
automutilarse o a somatizar estados espirituales coinciden con so- 
ciedades que asocian a la mujer al autosacrificio y al servicio. Se 
trata de algo mas cultural que biol6gico. 
- Por ultimo, afirma la autora que ciertas tradiciones intelectuales 
condicionaban a las mujeres y a 10s hombres hacia determinadas 
expectativas de 10s cuerpos de las mujeres. La teologia y filosofia 
medieval asociaba el cuerpo a la mujer, por tanto se esperaba que la 
expresividad de las mujeres fuese mas física que la de 10s hombres. 
Bynum afirma que la filosofia y teologia medieval fue sin duda 
misógina y dualista respecto al cuerpo femenino, pero sugiere que el 
impacto de estas concepciones fue más complejo de lo que se ha 
reconocido habitualmente. La ecuación mujer-cuerpo, hombre-alma 
fue tambien extrapolada en la baja edad media en una asociación 
mujer-humanidad de Cristo, hombre-divinidad de Cristo, bashndose 
en principios teológicos y científicos que aparecen en 10s siglos Xlll 
al XV. El cuerpo de Cristo fue entendido como un cuerpo femenino al 
menos en lo que respecta a ciertas funciones salvificas, en concreto 
sus pbrdidas de sangre y su capacidad nutricia. Estos hechos ayudan 
a explicar por qu6 eran sobre todo las mujeres las que imitaban al 
Cristo corporal, especiajmente mediante 10s estigmas. 
Asimismo, Bynum setíala que la relación cuerpo y alma era entendi- 
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da en la baja edad media de una forma mucho mas estrecha de lo 
que se habia venido creyendo hasta entonces. La autora describe un 
cierto cambio en la manera de entender a la persona: de concebirla 
como una oposici6n radical entre cuerpo y alma se tiende a verla 
como una unidad psicosomAtica. Esto otorga un significado mas 
positivo al cuerpo, que deja de ser una simple carga que rebaja el 
espiritu. Ciertos herejes del siglo XII al XIV fueron ciertamente 
condenados a morir por no creer que las personas son también sus 
cuerpos y no simplemente almas que viven temporalmente en la 
materia. Los autores bajomedievales se apasionaron por temas 
como la resurrecci6n corporal o la asunción en cuerpo de Maria al 
cielo. En estos debates, el cuerpo encuentra un significado positivo. 
De 61 se espera que ofrezca un medio de acceso a lo divino: 10s 
acontecimientos corporales son posibles manifestaciones de gracia 
en una religidn cuyo dogma central es la encarnaci6n de su Dios. 
Las razones aducidas por Bynum son convincentes, pero si se 
analiza el trasfondo de su argumentacion se observa que la autora 
niega sutilmente el protagonismo de las mujeres bajomedievales a la 
hora de transformar 10s contenidos de la ecuaci6n cuerpo 
femenino-humanidad de Cristo y la relaci6n entre cuerpo y alma. 
Bynum pone todo su enfasis en que se trato de transformaciones 
teo16gicasl filos6ficas y cientificas -en Ambitos en 10s que previa- 
mente ha explicado que las mujeres no tenian acceso-. Las mujeres 
parecen pues haberse encontrado todo hecho. Resulta paraddjico 
que una autora que ha analizado extensamente la importancia de las 
mujeres en la manipulación creativa de 10s simbolos religiosos rela- 
cionados con la comida y el cuerpo parezca sugerir la total subordi- 
nacion de las mujeres a la hora de establecer caminos alternatives 
de expresion religiosa. Bynum insiste siempre en el control masculi- 
no sobre las experiencias misticas de las mujeres y en que estas 
experiencias tendieron a refrendar el poder del clero mas que a 
contestarlo. Aunque en algunas ocasiones esto fuera asil la pregunta 
a contestar es qué significaron esas experiencias para las propias 
mujeres. En el fondo creo que su argumentacion esta relacionada 
con el recelo que muestra Bynum hacia la critica feminista y su 
deseo de desmarcarse de ella. La autora afirma en una ocasion que 
<<ahora es habitual entre 10s especialistas subrayar el misticisme de 
las mujeres como una manifestación del poder del sexo femenino,,. 
Ella parece negarse a hacerse responsable de tal afirmación. En otro 
de sus articules, Bynum niega la importancia de la imagineria feme- 
nina positiva en 10s textos de las religiosas afirmando que <<estas 
ideas e imhgenes no fueron, de todas formas, creadas por o espe- 
cialmente atractivas para las mujere~, , .~~ Para ella las mujeres no 
construyeron formas positivas de entender su cuerpo y su sexo que 
se contrapusiesen a las ofrecidas por la cultura dominante de su 
tiempo. Sin embargo, 10s textos y ejemplos de mujeres que ella 
ofrece parecen negar constantemente tal afirmación. 
Para m i  mujeres como Maria de la Visitación buscaron activamente 
una ecuaci6n de su cuerpo femenino con la humanidad de Cristo, 
pero asi como 10s teólogos bajomedievales entendian que alma y 
cuerpo formaban una unidad psicosomatica, ellas entendieron que 
en el cuerpo de Cristo se resumia su humanidad y su divinidad. Su 
identificaci6n con Jesús a traves de 10s estigmas las hacia por tanto 
participes tanto de la humanidad como de la divinidad de Cristo. Las 
llevaba a ser co-participes de la misión salvadora y mediadora de 
Cristo entre la humanidad y la divinidad. Las conducia al conoci- 
miento de Dios, a ser sencillamente una en Dios. Hadewijch, una 
beguina del siglo Xlll que vivia en 10s Paises Bajos, ya habia expre- 
sado esta idea claramente: <<devenir Dios en D i o ~ , , . ~ ~  Para recorrer 
ese camino, Maria utilizó su experiencia personal y la de otras 
santas bajomedievales cuyas vidas conocia a traves de libros e 
imhgenes. Los temas que otras mujeres habian reconocido como 
claves en su experiencia religiosa fueron recogidos por Maria ca- 
racterizando su meditación y experiencia visionaria. Como Laurie 
Finke afirma, el discurso de las mujeres misticas se construyó a 
partir de una serie de disciplinas -tecnicas de meditación y ejercicios 
ascéticos- que se proponian controlar el cuerpo femenino, pero fue a 
trav6s de esas mismas diciplinas que las misticas consolidaron su 
poder y encontraron la forma de transcender su definida ((inferiori- 
Muchas misticas alcazaron el éxito a la hora de expresar su 
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plenitud en Dios al mismo tiempo que escribian sus cuerpos y el 
cuerpo de  Cristo. Yo creo que Maria de la Visitación fue una de ellas. 
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